تقي الدين بن فيفي 
00 


هدف المقال إلى كشف نظرية من نظريات معتزلي» و هو معمر بن عبادء نظرية أثارت الكثير من 
السجالات» داخل و خارج مدرسته» و هي نظريته في المعاني» التي تبرز اهتام الرجل بالعقل و تقديمه إلى 
أقصى الحدودء ذلك العقل الذي يذمه أهل الحشوء لقد كان صنع معمر غير مألوف بالنسبة حتى لأهل 
النظر من أصحابه و من خصومهء قذف بالعقل خارج المعهودء و رى رع ره ه الطبيعي, باحثا 
عن الحقيقة كا هي في نفس الأمرء و لعله كان من بين المعتزلة القلائل الذين قاموا بهذاء لقد كان معمر بن 
عباد من ضمن الذين بدا بهم عصر الاعتزال الفريدء مع آبي الهذيل العلافء و أبي بكر الأصم» و النظأم» 
و كما يكن من أمرء فإن هؤلاء هم الذين أصحاب الفضل في تقوية و تثبيت دعام الاعتزال و نشره في 
أصقاع الأرض بالمناظرات و إام الخصومء من الفرق الإسلامية و غير الإسلامية» و هم من حدد 
الأصولء و أسسوا للاعتزال و قعدوا لهء و خاضوا في الفلسفة, و اهتوا بالجدل و الأدب و اللغة» و 
حتى العام التجريي. 
إن أقوال معمر تركت أثرهاء وأثارت جدلا فلسفيا بين فرق المعتزلة. فقد كانت آراؤه جديدة لم يقبلها حتى 
أمثال النظام وبشر بن المعقر الذي كان تلميذا له» و قد كان دقيقا في فلسفته أدق من فلسفة النظام و 
العلاف» و كلا كانت التدقبقات أكث ركل| زادة تشنيعات الخصوم و افتزاءاتهم. 


التعريف بشخصية معمر: 
معمّر بن عاد السلمي (م )1١5‏ خرجج مدرسة البصرة. 


یکت أبا عمرو وكان من رؤوس المعتزلة و أكابرهاء كان مولى لبني سليم» صاحب كل من عثان الطويل و 
العلاف و النظام» و قد تتلمذ عليه بشر بن الحقر » و هشام بن عمرو و أبو الحسين المدائتي» قال 
القاضي عبدالجبّار: "لا منع التشيد من الجدال في الدين و حبس أهل علم الكلام» كتب إليه ملك السند: 
إّك رئيس قوم لا ينصفون و يقلْدون الرجال و يغلبون بالسيف» إن كت عل ت من دينك فوجّه إِلّ 

من أناظره» فإن كان ال مق معك تبعناك» وان كان معي تبعتني. فوجه إليه قاضياًء وكان عند الملك رجل 


من السمنية وهو الذي حمله على هذه المكاتبة» فلا وصل القاضي إليه أكمه ورفع مجلسهء فسأ السمني 
فقال: أخبرني عن معبودك هل هو القادر ؟ قال: نعم » قال: أفهو قادر على أن يخلق مثله؟ فقال القاضي: 


فقعال السمني: من أصحابك؟ فقال: فلان وفلان وعدّ جاعة من الفقهاء» فقال السمني للملك: قد كنت 
أعلمتك دينهم وأخبرتك بجهلهم و تقليدهم و غلبتهم بالسيفء قال: فأمر ذلك الملك القاضي بالانصراف» 
وكتب معه إلى الرشيد: إِنْ كنت بدأتك بالكتاب وأنا على غير يقين تا حكي لي عنكم» فالآن قد تيقّت 
ذلك بحضور هذا القاضي ‏ وحكى له في الكتاب ما جرى. 


فلا ورد الكتاب على الزشيد قامت قيامته» وضاق صدره» وقال: أليس لهذا الدين من يناضل عنه؟ 
قالوا: بلى يا أمير المؤمنين» هم اأذين نهيتهم عن الجدال في الدين و جاعة منهم في الحبس. فقال: أحضروهم, 
فلا حضروا قال: ما تقولون في هذه المسألة؟ فقال صبي من بينهم: هذا السؤال محال» لآنّ المخلوق لا 
يكون إلا محدث. والمحدث لا يكون مثل القديمء فقد استحال أن يقال: يقدر على أن يخلق مثله أو لا 
يقدر» کا استحال أن يقال: يقدر أن يكون عاجزاً أو جاهلاًء فقال الرشيد: وجموا بهذا الصبي إلى السند 
حت يناظرهم. فقالوا: إّه لا ومن أن يسألوه عن غير هذاء فيجب أن توجّه من يفي بالمناظرة في كل العلم» 
قال الرشيد: فن لهم ؟ 

فوقع اختيارهم على معمر. 

فلا قرب من السند بلغ خبره ملك السند لخاف السمني أن يفتضح على يديه وقد كان عرفه من قبل 
فدش من سمه في الطّريق فقتله""''» و إن كان فقد اختلف في طريقة موت معمر. 


للف ا اي با 


و من بين الأفكار التي تنسب له و إن كان فلا يعول على صحتها نظرا لكونها منقولة من طرف الخصومء 
فلا نجزم بعدم التحريف فما أو التقول عليه: 
کک الله 0 سين ده 0 
1 7 عدت e‏ ا أحدثت ا کک 
سبق من حياة أو موت و مع و بصر و لون و طعم و رانحة ما هو إلا عرض في الجسم من فعل 
الجسم بطبعه» و الأصوات عنده فعل الأجسام بطباعهاء و فناء الجسم عنده فعل الجسم 
590 )۲( 
نويه أن الإنسان لس الصورة وكوي ا و إنما هو شيء في هذه 
الصورة يتصف بالعام والحياة و القد و الإرادةء ثم لا متحرك واس ولايحل موضعا دون 
موضع› > و لا يحصره hM a‏ اخسن > فعلاقته مع 0 
تصريف و لست علاقة حلول و تكن و هذا ما قله القاضي عبد الجبار قلا عن 
yS‏ الأعيا: ا و له اکرو يسني مو 
e e 00 7‏ وکەو 


TT 


- الملل و النحل» ج اء < 10 

- الفرق بين الفرقء ص۷١٠‏ 
E‏ النحلء ج١2‏ ص55 ٦۷‏ 
ِ التبصير في الدين ص ۷٤‏ 
PN‏ 


- امتناعه عن القول بأن الله تعالى يعلم نفسه» لأن من شرط المعلوم عنده أن يكون غير العالم به" . 


- نظريته في المعانې و هي ما سنبحثه. 
الظرية 


من النظريات التي أثارت جدلا واسعا بين المتكلمين هي نظرية معمر بن عباد السلمي المعتزلي في 
"المعاني": و لم تترك لنا أيادي الحشوية شيئا من تراث ث الشيخ لنطلع عليهء سوى شذرات ت هنا و هناك 
الا عي E‏ الفكرةء لكها تحتاج 
لسط من صاحہا حتى تصمد أمام النقد و"الردوة: 


يشرح الشيخ أبي الحسين التاط نظرية مُعمّر في المعاني في معرض الرد على الملحد ابن الراوندي قائلا: 
"اعلم -علمك الله-. أن هذا المذهب الذي وصفه صاحب الكتاب من قول معمر هو القول بالمعاني» و 
تفسيره أن معمرا زع أنه لا وجد جسمين ساكنين أحده) يلي الآخر ثم وجد أحده) قد تحرك دون 
صاحبه کان لا بد عنده من معنى حله دون صاحبه من أجله تحرك» و إلا لم يكن التحرك أولى من 
صاحبه» قال: فإذا كان هذا حكا صحيحا فلا بد أيضا من معنى حدث له حلت [من أجلع] الحركة في 
أحدها دون صاحبه» و إلا لم يكن حلولها في أحدها أولى من حلولها في الآخرء (قال) و كذلك أيضا إن 

شئلت عن ذلك المعنى: كان علة لحلول الحركة في أحدها دون صاحبه؟ قلت: لمعنى آخرء (قال) و 
كذلك إن شئلت عن ذلك المعنى كان جوابي فيه كجوابي فيا قبله» والذي أدخله في القول فيا حكيت عنه 
تثبيته الحركة» إذ كان مدار دلائل الحدث علها و على أمثالها من الأعراض» فأراد حياطة دلائل الحد 


۲ 
عند نفسه لعنايته بالتوحيد و نصرته 4" 


- الفرق بين الفرق» ص ٠۳۹‏ 


ا قفي الاك 


إن معمر يقف جسم دون کک الذي يحاذيه» و توصل إلى أن الحركة كان 
فالمناطقة يرون أن كل معنى يحمل على فرد فإما أن لا يكون خارجا عن ذات و ماهية ذلك الشيء أو 
يكون خارجا عنهاء فإذا لم يكن خارجا عنه كالحيوانية و الناطقية للإنسان يقال له "ذاتي" و إذا كان خارجا 
عن الذات و الماهية أي لا تتقوم به الماهية كا تتقوم الإنسانية بالحيوانية و الناطقية فهو عرضيء و 
العرضي على قسمين: عرضي مفارق و عرضي لازم» اللازم لا يقبل الانفكاك كالزوجية بالنسبة للأربعة و 
المغارق يقبل الانقكاك كالضحك بالنسبة للافسان. 


0 لاغير إن صم التبير لتعبير 


بالتالي فإن معنى عرضياً في الجسم حتم هذا الجسم على الحركة: و معنى آخر حت المعنى الآخر على الحركة 
و هكذاء أي با أن كلا الجسمين الذين يحاذي بعضههم| بعضاء يمتلكان إن صم التعبير- معنى» ها السبب 
في كن هذا المعنى سببا في الحركة» فيجيب أن ذلك كان بسبب معنى آخرء و هكذا تتسلسل المعانيء 
أي أن موضوع المعاني يدور حول الجعل المركب, لا الجعل البسيطء معنى إيجاد شيء لشيء, لا إيجاد 
نفس الشيء من عدم. 
ولا بد أن هناك شيئا ما جعل معمر يطرح مثل هذا التساؤل و يذهب في الإجابة عليه إلى القول 
بالمعاني» بعبارة أخرى فن ممرا قد اختار نظرية "المعاني" ليعلل من خلالها ما يميز عرضا عن عرض» 
كالسواد و البياض» كا أراد أن يعلل قيام الأعراض بالجواهرء و المعلوم أن الجواهر هي محل للأعراض» و 
على نظريته فإن كل عرض يقوم بمحله هو كذلك لمعنى أوجب القيام و هذا المعنى يختص محل لمعنى آخر 
لا إلى نهاية» فتقيز الجواهر بعضها عن بعض بالمعاني» قائمة بالجواهر لمعاني» و الأعراض هي الأخرى تقيز 
عن بعضها بالمعاني أيضاء و لموضوع الحركة جذور تتد إلى فلسفة أرسطوء في الكون و الفساد و الحركة. 


الكون عند الحكاء مقابل الفسادء و الكون و الفساد في عرف الحكاء يطلقان بالاشتراك على معنيينء 
الأول حدوث صورة نوعية و زوال صورة نوعية أخرىء يعني أن الحدوث هو الكون و الزوال هو 
الفسادء و إِما فيد بالصورة النوعية لأن تبدل الصورة الجسمية على الهيولى الواحدة لا يسمى كنا و 
زوالها دفعة» إذا التبدل اللا دفعى لا يطلق عليه الكون و الفسادء و إذا قيل كل كون و فساد دفعى 
هذا المعنى أع من الأول» و لا بد من اعتبار قيد دفعة ههنا أيضا كما عرفتء و بالنظر إلى هذا قيل 
الكون و الفساد جر ما بالقوة ا الفعل دفعة کانقلاب الماء هواء فان الصورة الهوائية لاء كانت بالقوة 
ترك هرا إن الل دف . 


إن أرسطو و هو أكبر الفلاسفة يقول بوجود الحركة, و هي کا تم بيانه أا انتقال ما هو بالقوة إلى الفعل» 
و هي سير الهيولى إلى الصورةء و الهيولى معناها الأصلء أما المادة فهي القابلية المطلقة لتلقي الأوصاف 
على اختلافهاء و الهيولى لا وصف و لا حد لهاء لكن الصورة هي جموع الصفات التي تطلق على شيء ماء 
و يطلق على الهيولى الوجود بالقوة أي الإستعداد أو إمكانية الوجود "شوق طبيعي" حسب تسمية 
أرسطوء و عند تحقق الصورة فيه تصبح وجودا بالفعل» أما سبب الحركة عند أرسطو فهو اتحاد المادة 
بالصورة التي لها خاصية الجذب و التحريك للادة. 


- موسوعة كشف اصطلاحات الفنون والعلوم ١‏ ص ١١957‏ 


واا عل أنواع: 


الأول: الحركة التى تؤثر في عنصر الشىء لإيجاده أو انعدامه تكوين الشىء و فساده أو نشوؤه و انحلاله: 
وى اعدا و اا 


الثاني: الحركة التي تغير الكيف» شكل الشىء و أوصافه من طول و عرض و لون و رانحة تسمى تحولا و 


7 


ا 

الثالث: الحركة التي تغير الكم زيادة و قصانا (مقدار الشيء و وزنه) و تسمى نوا 

الرابع: حركة النقلة أو الانتقال» و هي تغير المكان» أما الزمان فهو مقياس الحركة لذان لا يمكن أن يتضمن 
المركة. 

وتناكانت ر و ان ت ا د اه ا وغ ع ا 
يكون غر متحرك و إلا فنحن ملزمون: بالبحث عن المحرك و هكذا ى يناسل قاحرك مار عن 
الحركةء و هو الحرك الأولء علة العلل. 


لقد كان أبو الهذيل العلاف أول معتزلي يتحدث عن الحركة» فرأى أن الحركة و السكون يسقران مع 
الذرة أو ما يعرف بالجزء الذي لا يتجزاء فها متلازمان» و لما كان الجسم عند العلاف يتكون من ستة 
أجزاء» فقد جعل لكل جزء منها حركة و سكوناء و قد بين الأشعري قوله فذكر أن العلاف يزع أنه يكقي 
للجسم لأن يتحرك بحلول الحركة في بعض أجزاءه» و كون الأجزاء متلازمة مرتبطة ببعضها البعض فهي 
ستحرك الأخرىء "و الحركة کونان في آنين» في مكانين» و السكون کونين في آنين في مكان واحد" و 
بعبارة اخرى "حصول الجوهر في الحيّز بعد أن كان في حيّز آخرء و السكون عبارة عن حصول في الحيز 
الواحد أكثر من زمان واحد" "'. 


ETT‏ 1 ج12 
'- المقالات ج؟ ص » الأشعري 


ثم قال العلاف أن الحركة مؤقته و ليست دائمة و هنا خالف الفيلسوف ديمقريطسء و تعريف العلاف 
000 1 0 وان سرمي ”5 
للحركة مبني على القول بالجوهر الفرد > فالحركة شرط لتكوين الجسم الطبيعي» فهي تجمع الجواهر النحلة 


أما النظّام فقد قال أن الحركة هي الخاصية الدائمة في الأشياءء فقال أن الأجسام كلها متحركة و الحركة 
حركتان حركة نقاة و حركة اعتادء و الاعتاد في اللغة هو القصد و فسر بأنه ميل في الجسم يدفع له ما 
بمنعه من التحرك و هذه تلزم الجسم في حالة الخلق» و يريد النظام بهذا أن حصول الشيء أو خلقه لا 
يكون مسبوقا بسكون و إن aS‏ الحركة التي يطلق عليها حركة اعقاد» و 
الأجسام عد كلها متركة في الت ا > فرجع الفرق بين الحركة و السكون عنده إلى 
الاصطلاح > و الحركة عنده تغير ما أي ر م ل 
0 ا لآخرء و الجسم ! ا ن إلى مكان فالحركة تحدث في الأول و هي 

ته التي توجب الكون في الثاني» و أن الكون في الثاني هو حر ركة الجسم في الثاني ٠ء‏ و هناك علاقة 
0 العام بان كةو شه الجر إلى لآ خا ااا قفرا رل مال اوا ر قيس إن 
ما لا مايةء قال "لا أدري ما السكون إلا أن يكون يعني كان الشيء في | نوكين ان رد في 
وقتين ٠"‏ و بهذا يؤكد على الحركة المطلقة, اا يقر الوجود في أكثر من آن» بالإضافة إلى اء: عتباره 
أن 90 العرض الوحيدء ولا يجوز علا البقاء' "4و كنا عرض انوا الأعراض لا ری ی مر 
الغا . 


١ 
5 المقالات. ج۲» ص‎ - 


- الملل و النحل ۱ء ص "7 
- امقلات ج5. 1 


۳ 


۷ ۶ 
- الاشعري» المقالات» ج ۲ء ص ٥۰‏ 


ساس ب مين لكان الأول و لا في المكان الثاني» لكنها تحدث حين 
ينتقل الجسم من لأول إلى المكان الثاني» أي بين مكانين. 

أما لياق فو قزر أن كسم ی ا شا الله سی و انكر ركه السو لكان فال أن 
الجسم إذا كان مكانه متحركا فهو متحرك» و هذه الحركة لا عن شيء و لا إلى شيء و إن يحرك الله | عام 
لا في شيء» و زاد على هذا بقوله بإمكانية وجود حركتين في جزء واحد و مثّل على هذا بقوله "ذا دفم 
الحجر دافعان حل في كل جزء منه حركتان معا" » و قد عارض الجبائي المعتزلة حين قالوا بوجود الحركة 
0 باستقلاليتباء و کان یری أن الحركات كلها لا تبقى» و السكون نوعان» سكون جاد و سكون 
حيوان ٠‏ و الجبائي يرى أن الحركة الظاهرة تتواد عن الحركة الخفية» و مثّل بهذا بانقطاع الوتر بسبب 
TS‏ كلاح قلا يك نالعال ون سا ال بر اا 


و بالتالي فإن المعتزلة يفرقون في الحركة فنجد منهم من قال أن الحركة مطلقة و لا وجود للسكون إلا في 
اللغة؛ 


و ذهب جمع آخر ! لى القول بوجود الحركة و السكوة معاء 


أما مُعمّر بن عباد فيرى خلافا لرأي الفلاسفة و المتكلمينء أن السكون مطلقء فلا وجود للحركة إلا 
اللغة فقط فلا وجود للماثلة و الخالفة بذاتهاء و إا هي جرد اع عتبارات ذهنية لا غر. 


- المقالات ج1١‏ ص٠۲‏ 


۳ 


و هذا من أبعاد المذهب الاسمي كا لا فی و کن شمر کول أ : 00 أنه SN‏ 
سكون إلا الكون». و لا كرن إلا سكون ٠‏ .و الأجسام كلها ساكنة في القيقة و متحركة في اللغة و 
الا عو 


إضافة إلى ل هذا فإن معمرا اتفق مع الحكاء في المقولات 0 و بوجود اجميع أينا و غيره» خلافا لما 
الحركة و السكون و الاجتاع و الافتراق. 


و نجد معمر يخالف نظرية أرسطو في الحركة إِي خروج ما بالقوة إلى الفعل» فقي قول الفلاسفة في هذا 
فساد لا يخفى» فقوم في تعريف الحركة أنها خروج من القوة | م لتدرج أو يسيرا أو لا دفعة 
كما قال أرسطو" باطلء فالحصول على التدرج أو الذي يكون يسيرا إا يعرف بعد معرفة الزمان» و 
ا E‏ ل اا 
فيلزم الدورء و با أن معمر كان يقول بالجزء الذي لا يتجزاً فبالتالي لا يوجد عنده مادة بالقوة» و بالتالي 
فلا وجود لصورة يتخيلها على النقيض من المادة التي هي شيء بالقوةء و من م "فإن التقابل الأرسطي 
ين المادة و بين الصورة بحل محله تقابل بين الجزء الذي لا يتجزأ و بين العرض» و بذلك تكون الحركة 
بالنسبة إليه انتقالا من حالة من حالات الوجود بالفعل إلى حالة أخرى "> و تعريفات المتكلمين الحركة 
و منهم معمرء مبنية على الجوهر الفردء فتتالي الآنات و الحركات غير منقسمة. 


- فا معاني النهنية ليس لها ! 0 0 ع E‏ ا فالكليات 
" الات ۲ e‏ 
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و نجد فكرة نني الحركة عند الفيلسوف بارميندس» حيث زع أن السكون يعم كل شيءء فقال "إن 
الكون لا يدور على الإطلاقء وانغا هو ساكن سكونًا مطل" و اعد في هذا على أن العام ملوء بأشياء و 
أشياؤه لا تجد مجالا للحركة» ثم جاء تلميذه زينون فدلل على هذا بمثال السهم و الطائر و سباق الخيل و 
السلحفاة» فقال "لو أن كل شيء .2 عندما يشغلون فراعا متساوياًء يكونوا في سكون, ولو أن أولئك 
المتحركين دائًاً يشغلون نفس المكان عند أي نقطةء إذلك فالسهم الطائر هو في الواقع عديم الحركة". إن 
زينون هنا حق من جحمة» لأنه أنكر أن يكون السهم في حالة الحركة في لحظة معينة» ليس لأن السهم كان 
في حالة سكون في تلك اللحظةء بل لأن التفريق بين الحركة و السكون أمر لا فائدة منه عند رصده في 
لحظات مستقلة» بل عند رصده خلال فترة ممتدة من الوقتء و من م فإذا كان السهم في مكان واحد 
طيلة الوقت فإنه في حالة سكونء أما إذا جد في اماك مختفة فإنه يكون قد تحرك» و هذا هو المعنى 
المقصود من الحركة. 
إلى جانب هذا فقد روى النسفي عن علاقة التكوين و الخلق بالمعاني قائلا: "التكوين حدث بتكوين ثان» 
و الثاني بتكوين ثالث» و الثالث بتكوين رابعء هكذا إلى مالا نهاية""'' أي وجود العام ا لا يتناهى من 
المعاني» و حكى زرقان عن معمر أنه كان يزع أن خلق الشيء غيره» و للخلق خلقء إلى ما لا نهاية له» و 
إن ذلك يكون في وقت واحد معا“ الملاحظ في هذا التعبير أن نظرية المعاني قريبة من نظرية الكنون 
عند النظامء فكل جسم يكن فيه مالا نهاية من المعاني» إلا أن الكون عند النظّام أكثر ماديةء و لا يوجد 
في معاني معمر قوة و فعل كا هي عند أرسطو و النظّام أي بذلك الوضوحء كل ما في الأمر أن هذا 
مستفاد من كلامه» إلا أننا لا نجد نصا صريحا لمعمر يذهب فيه هذا المذهبء إذا المعاني اعتبارات فقط 
کا سيأق» بل حتى في الفناء يذهب معمر أن للفاني فناءء و للفناء فناء لا إلى غاية» و محال أن يفني الله 
الأشياء كلهاء أي إن الباري إن أراد أن يفني | eS‏ أراد أن يفني 
ذلك الشيء الذي حل فيه العام لأفناه بخلق آخر يحل فيه و هكذاء أما أن يفني الله العام كله فهذا 
ار 7 


8 e 
الما للخباط»› ص۱۹‎ 


لقد تحدث بعض الباحثين عن نظرية المعاني و مدى ارتباطها بعالم المثل الأفلاطوني» و في هذا السياق 
يذكر النشار أن المستشرق الألماني ورتس 3 قال: "إن معمرا كان تلميذا لأفلاطون» و بخاصة أن مصطلح 
المعاني هو ترجمة أمينة ل "المثل"» غير أن النشار ل يقبل هذا الاستنتاجء فعمر كان يري بقوله ذلك 

به الله عن الصفات الزائدة على الذات» 0 قائلا أي النشار- "و هذا خطأ إذا فهمنا المعاني .. 
00 صفات الذات بمعنى أدق هي قدرة الله اللامتناهية" . 


و قد استند هورفتس إلى جج مها أخذ معمر ألفاظا من قبيل "حركة"» "سكون"» "غيرية" و "شبية 
Es‏ سيان ف لقتل ول قر e‏ 0-0 الأنفاظ 
الأربعة الأخيرة من بين ألفاظ "الوجود" و "الحركة" و "السكون" و "المثل" و "الغير" في محاورة 
السفسطائي للتدليل على نظرية المثل» و استخدامه لفظ "أجناس" ا هو وصف 0 و 'الغيربة ٠"‏ و 
یری هورفتس أن ما ذكره الشهرستاني من أن الأعراض لا تتناهى في كل نوع هو انعكاس لعبارة أفلاطون 
في محاورة السفسطائي و هي "الوجود إذن وافر في كل نوع من الأنواع و اللاوجود لا حد لوفرته" و 
الأعراض عند هورفتس تعني اللاوجود حسب ما ذكره الشهرستاني في عبارة أفلاطون» و اللاوجود عند 
أفلاطون تغير عند معمر إلى الأعراض. إضافة إلى هذا يدلل هورفتس على ادعائه أن تعبير "أصحاب 
المعاني" المنطبق على حد قول الشهرستاني على معمر و أتباعه هو في حقيقته التعبير اليوناني "أصدقاء 
المثل" الوارد في محاورة السفسطائي”". 

ولا نرى في الحقيقة أي علاقة بين نظرية المعاني و بين المثل الأفلاطونية» فهذه الأخيرة كما يعرفها الفارابي 
هي صورة مجردة للموجودات في عام الإله» و لا تدثر و لا تفسدء و لكنها باقية» و أن الذي يفسد هي 
الموجوات التي هي كائنة'''. أما المعاني فهي بعيدة عن هذاء فهي كامنة في الجسم بالفعل» و تخرج من 
القوة إلى الفعل بسبب معاني كامنة أخرى بلا نهاية» بل إن أفلاطون» يرى أن كل ما هو حادث فله علة 


)5 ٠5ص (نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ج۱»‎ - 
' ,) ١5 5-1 56-8 The Philosophy of the Kalam) - 


- (الجميع بین رأثي الحكهين ص ۵٦ء‏ 55) 


اك 5 3 ا ٠.‏ ااه 4 ٠.‏ 5 : 5 
ثابتة» و العلل لا تتداعى إلى غير نهاية » و هذا خالف لرأي معمر في حدوث المعاني» فهي تتداعی إلى ما 
ا 


أما تأويل المستشرق هورتن لنظرية المعاني عند معمر فينسما إلى الفلسفة الهندية -الفايشيسيكا- في 
التلازم» أي ما لا يقبل الاتفصال عن موضوعه و يكون مستغرقا فيه 0 أيضا عند معمر ملازمة و 
مستغرقة في الجسم لا تنفك عنه» و كلا حدث معنى حدث معه ما لا يتناهى من المعاني الملازمة هي 
الأخرى له» و يوجد ال ها تريتون و نادرء أما تريتون فقد استبعد تأويل 
هورفتس» لكنه قبل بتأويل هورتن قائلا عنه: "إن التأثير الهددي في فروع المعرفة الأخرى مؤكد إلى حد 
ا ا ا SES‏ 
نظرية المعاني بقوله أنها نوع من مبداً "السبب الكافي" الذي نجد عند ليبنتز''". و مدا ليبنتز يعني أي أنه 
لكل فعل فاعل املاس ا ماس لوي 
هناك سبب كاف لوجوده على هذا النحو, e‏ الايد على السببية 

هذا معروف عن معمر و القائلين بالطبع من المعتز 


و من جنمة أخرى يذكر المفكر حسين مروة أن معمر قد تأثر بأرسطوء فقال أن مذهب المعاني عند معمر 
هو تفسير فلسفي يختص بالعالم الطبيعي» و أن المنطق الداخلي للنصوص الواردة ١‏ شرح هذا المذهب 
رم اضطرابها ... ينصرف بالأرح إلى تفسير أرسطو للحركة في العام الطبيعيء هذا و ارتباطها بسلساة 
احركات الأرسطية التي تصل إلى الحرك الأول و أزليته' "> و أسطو يرفض فكرة واقعية اللامتناهء فذهب 
إلى أن وجوده وجود بالقوة» لا بالفعل» فثلاء حين نقوم بالعدء فإننا نعد باسقرار صعودا و نزید» و 
کار قيار كدف العا موا :لتقل و اق ررد ا 


و ف تارج ال لفلسفة اليونانية» ص ۷۲ 
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ا 
هي لا نبائية فلا وجود لمُحدث أو حرك أول لها أصلاء إلا إذا كنا يتفقان في عدم واقعية اللامتناه» و كونه 
اعتبارياء هذا إضافة لقوله بأن الأعراض تحدث بالطبع» فالمعاني تحدث بالطبع» و مع هذا فإن فكرة الفعل 

و القوة لا نزال نلاحظها في فكر معمر. 

إلا أن مفكرا آخر و هو المستشرق الألاني هانس دير قد خالف القائلين بتأثر معمر بالفلسفات اليونانية 
كأفلاطون و أرسطوء بل ذهب أن فلسفته مستقلة تاماء و ما هي إلا نتاج فكره الخالص» فقال أن 
فلسفة معمر هي الميتافيزيقا الأولى في الإسلام TT‏ أرسيظلوظ الس 
أو أفلاطون أو الأفلاطونية المحدثة» و ذلك لآن المشابهة بين فلسفات من حضارات شتى لا ينبغي أن 
تكون صادرة عن التأثر المتبادل بالضرورة» فن الممكن أن تكون المشابهة نتيجة التطور ا المتشابه 
من فكر فلسفية منطقية في حضارتين مختلفتين» و معنى ذلك أنا نجد أحيانا متطابقات بدون نسب 


إن فكرة اللا تناهي» فكرة قديمةء ظهرت مع الحضارة الإغريقية و الرومانية» و بدأت الفكرة مع اليوناني 
اک المولود 3 ميليتوس» فقد 0 عن ما يسمى ارو" « Apeiron‏ » اللا محدود الذي 
تعود إليه كل الأشياءء حيث تتصارع الأضداد و تتضايف و تتوافق في الوقت نفسهء هذا الأبيرون لا 
محدود و لا متناه. 


إلا أن فيثاغورس لم ترق له الفكر فاستبدلها بقوله أن الأشياء كلها تعود إلى أرقام» فالكون يُرد إلى قواعد 
عددية محددة تنطلق مع العادة دوا عدم بو الود مشكلة ف نظرية الفيثاغوسيين و التى اكتشنها 
هيباسيوس» استبدلها بنظرية الاتصالية» و أدى به هذا إلى أن ألقو به في البحر من على السفينة عقابا 
المسطحات المستوية و الزواياء و جميعها تمثل تعبيرا عن الاتصالية إلى ما لا نهاية. 


يقطع نصف المسافة المتبقية إلى ما لا نهاية» آي لن يصل لهدفه مطلقا. 


لقد تقل الأشعري نظرية المعاني قائلا: "قال قائلون: إن الجسم عندما يتحرك فما يتحرك لمعنى هو [علة] 
الحركة لولاه لم يكن بأن يكون متحركا أولى من غيره» و لم يكن بأن يتحرك في الوقت الذي يتحرك فيه 
أولى منه بالحركة قبل ذلكء قالوا: و إذاكان ذلك كذلك فكذلك الحركة لولا معنى له كانت حركة للمتحرك 
م تكن بأن تكون حركة له أولى منها أن تكون حركة لغيره و ذك المعنى كان معنى لأن كانت الحركة حركة 
للمتحرك لمعنى آخرء و ليس للمعاني كل و لا جميع» و إنها تحدث في وقت واحدء و كذلك القول في 
السواد و البياضء و في أنه سواد لجسم دون غيره» و في أنه بياض لجسم دون غيره» و کذلك القول في 
مخالفة السواد و البياض» و كذلك القول في سائر الأجناس و الأعراض عنده» و إن العرضين إذا اختلفا 
أو اتفقا فلا بد من إثبات معنان لا کل لها. 


و زعموا أن المعاني التى لاكل لها فعل للمكان الذي حلته» و كذلك القول في الى و الميت إذا أثبتناه حيا 
فلا بد من إثبات معان لا نهاية لها حلت فيهء لأن الحياة لا تكون حياة له دون غيره إلا لمعنى. و ذلك 
الخ نه كتلاك لاإ طازته روا فقول عع 


لا يختلف قول الأشعري عا قله الشيخ الخياط» إذ أن نظرية المعاني هي التفسير الذي خلص إليه معمر 
-و تبعه في ذلك البعض-» في الحركة» و ما يقال في الحركة يقال في سائر الأعراض و الأجناس» كالطعوم 
و الألوان و الشمّء و كالسواد و البياضء فاختلاف و مغايرة السواد للبياض» راجع لوجود معان لا 
متناهية خولته ليكون كذلكء فإذا وجد عرضين مختلفين» فهذا يعني وجود معان لا متناهية» أي لا كل 
لهاء أي ليس أجزاء من کلء و ما يقال في الحركة يقال في الحياة و الموت» فتى وجدت حياة فيجب 
إثبات معان لا متناهية تكون قد حلت فيه فكما أن الجسم لم يتحرك إلا لمعنى و هذا المعنى لم يوجد إلا 
لمعنى و هكذا فكذلك المي و الميت» لأن الحياة تكون له و لا تكون لغيره من خلال معنى» و نفس الأمر 
بالنسبة للمعنى» و هكذا إلى ما لا نهاية. 


السواد حدث و حصل لمعن :و إذا كان الحجر أمرا كذاك ذلك لمعي آخرءو إذا كان هذا الحجر تقلا 


ENTE NE 


كان أمامنا حجران» فهمنا في ذاته| مجران بغض النظر عن صفاتهاء لكن بلحاظ الحركة و السكون و المعاني 


علاقة النظرية بالطبائع 


رما تكون هذه النظرية ذات علاقة بقول المتكلمين أن كل حادث له محدثء إلا أنهم أثبتوا أولاً لهذه 
الحوادث» من جحمة, و من حمة أخرى قالوا أن فاعلها الأول هو الواجب الوجودء أما معمر فذهب في 
فكرة المعاني إلى أن لكل حادث معنىء و المعنى حدث لعنى آخرء إلى ما لا نهاية» ثم إن الحركة أو 
الأعراض تحدث بالطبع عنده. 


أي أننا نجد أن رأي مُعمر هذا في المعاني مرتبط أشد الارتباط بنظريته في الطبائع» إذ کا هو معلوم في 
محلهء أن المتوادات عند معمر و ما يحل في الأجسام من حركة و سكون و لون و طعم و راتحة و حرارة 
/ 06 ش ش )0 A‏ ل A‏ : 
و برودة و يبوسة فهو فعل للجسم الذي حل فيه بطبعه > و يؤكد القاضي ذلك بقوله أن معمرا یری أن 
المتولدات أجمع و كذلك جميع الأعراض فهي فعل الأجسام الموات بطباعها و لا فعل لله إلا نفس المحل و 
ليس للعبد عنده فعل سوى ا ف الذي يتواد في جسم هو فعل بواسطة طبيعته التي خصه»› 
و هيئات الأجسام فعل للأجسام طباعا على معنى أن الله هيأها هيئة تفعل هيئاتها طباعاء و بالتالي فقد 
كان معمر مناصرا للحقية » فقد رأى أن حركات الفلك و كل ما إاشمل عليه الفلك من ذي حركة أو 
ا 700 ١ Oo. a‏ 20 . 
سكون و تأليف و افتراق و مماسة و مباينة فعل غير الله ٠‏ و على كلل فإن المعتزاة في الجمل مع تسلهها 
بوجود حقيات في الطبيعة» فقد سلمت بوجود سببية إلهيةء فلا حقية طبيعية عند المعتزلة كحقية 
الفلاسفة الطبيعيين الذين أنكروا أساسا وجود سببية إلهية. 
و معلوم أيضا أن مُعم ركان يقول بالجزء الذي لا يتجزأ و أن الأعراض من اختراعات الجسم فالله تعالى ل 
يخلق شيئًاً غير الأجسام فأمًا الأعراض فإمَّا من اختراعات الأجسام إمّا طبعاً كالنار التي تحدث الإحراق» 


- المجموع في المحيط بالتكليف ص۳۹۹ 
الأشعريء المقالات ص 4١٠5‏ 


ختياراًكالحيوان الذي يحدث الحركة والسكون والاجتاع والافتراق ا أن معمرا کان يري 
0 المكان يستازم التحرك و السكونء و الله منزه عنهاء فلو انه قدر على الحركة 
و السكون لاتصف بماء و هذا ما ظهر لعتان عبد الكري» و يؤكد القاضي عبد الجبار ما ذكره صاحب 
الملل قول معمر "فأما معمر فإنه يقول أن المتولدات أجع» و كذلك الأعراض فهي فعل الأجسام الموات 
بطباعها و لا فعل لله إلا نفس المحلء أيء الأعراض التي توجد في المادات و غرها من المحال توجد بطبع 
كله لها ان ارون الوا د من ا وا کو ا يميا إن أ 
أوجد محلها و هي توجبه بطبعها و أخرج ما ليس بنفس المحل من أن يتعلق بالفاعل على وجه 
ا القاضي في هذاء و زاد الأشعري قائلا أن الأجزاء عند معمر إذا اجقعت 
وجبت تراه الأعراض فهي فعل الجواهر بطبائعهاء و كل جسم يفعل من نفسه ما يحله من 
الأعراض ١‏ لمق اولع ردرة E‏ ذا الأخير لم ييز بين الأجسام و الأعراض إلا من حيث 
جود ب يي ص مر معنى العرض» كا تختلف الأعراض من ألوان وطعوم: 
و روائٌ» وتختلف الألوان بين أبيض و أسود و هكذاء فالاختلاف بينها ليس لفظياء بل إن كل عرض 
قام محل فإنه يقوم به لمعنى. 
ويذكر الفخر في كتاب "تلخيص البيان" أن فرقة معمر البصري اتفقت مع فرقة البشرية (بشر) في قولها 
EE‏ كناك 1 جاو نيو رلا BNE ON‏ 
الجسم بطبعه" > فكل من الموت و الحياة و سائر الأعراض تحدث بالطبع» لكن الخياط دافع عن نظرية 
معمر و درء التهمة التي وتمها له الراوندي في أنه يقول أن الله ليس الممرض و لا المسقم و أن الله لم يخلق 
الموت و الحياة» فقال: "أن معمرا يزع أن الله الممرض المسقم لمن أمرضه و أسقمه» و أن أحدا ل يمرض 
نفسه و م يسقمهاء و کان يزع أن الله ل الزرع بالمصائب التي تكون من قبله» فأما ما 
لوا ا ل مي وا لله بريء و هو من فاعله من ظلمة الناس ... 
كيف لم لم يقطع عليه بآن الله لم يخلق الموت و الحياة؟ و لعله أراد أن يوهم بهذا اقول أن معد توقا للكذب 
دا سه سكو ار سد يه 


- الملل و النحل ج١‏ ص ۲۲ 
- امجموع في الحيط بالتكليف ج۱» ص۳۹۹» ص 5 50 
'- مقالات الإسلاميين ص ٥٤۸‏ 


ننه 


لله يقول [خاق الموت و الحياة E‏ لله ل يخلق 
الألوان» فقد , eel,‏ القول فقال: "و كان يزع مع ذلك أن الله هو الملون للسماء و 
الاو ی عمل ا شونا الكعي موقف معمر من الأفال أنه کان يقصد أن 
الانسان فيه شيء غير هذا اج لجسد المحسوس وهو حي عام قادر ختار» و بالتالي في كل جزء من الأجزاء 
يحل طبع من الطبائع مما يؤدي إل حدوث الأعراض عندما تجقع الذرات فتكون جسماء و هذا من قبيل 
الحياة و الموت و اللون و الطعم, و الله لا يحدث الأعراض فهي تقع بالطبع في الأجزاء التي تكون الجسم 
فللموضوع علاقة بالسببية و الأفعال المتوادة أذاك نجد معمرا قد جعل للطبيعة تأثيرا مستقلاء فكل طبع 

0 على آلا يُفهم من هذا الكلا ا إلى وجود أفعال في 
الطبيعة تحدث خا عر وداه ل ا ء التي أودعها الله في 
العالم الممكن» e‏ اا e Le‏ 
ا محل» و لا للعبد حيالها إلا الإرادة» و معمر في موضوع الأعراض يفرق بين نوعين من الأعراض 
عو احا ا ا و الضرورة» و هذا من قبيل الإحراق الذي تحدثه النارء و 
نوع يحدث باختيا ركالحركة و السكون و الاجتاع و الافتراق التي يحدتها الحيوان بما في هذا الإفسان”. 
و قد حكى البلخي في مقالاته أن الحركة عند معمر إا خالفت السكون لعنى سواهاء و كذلك السكون 
حارف ل تلد نيولاه بو SA‏ بهذا الى قار كف ار 
ا 


يكون قد فارق الساک في سكونه و في صفته» و عرفنا بذلك أن هناك معنى في الحركة به فارقت 
السكونء و في السكون معنى به فارق الحركةء و هكذا إلى ما لا نباية. 


- الانتصار» ص ٥۷‏ 
- الانتصار 
- القاضي عبد | دعن 
- الملل ج١ء‏ ص 
'- البغدادي , بين الفرق ص۱۳۸ 


أصكاب معمر 


و نجد لدى خر الد ليك النظرية قائلا: ك متغايرين بمعنى و كذلك المثلان و 
اناور اا حتجوا بأن المفهوم من كون السواد و البياض سوادا و بياضا مغاء م 
100 و كذلك بأن | TT‏ 
و ظاهره أنه ليس أمرا سلبيا فهو أمر ثبوتي» فثبت أن المتغايرين متغايران بمعنى» و كذا المثلان متقابلان 
لمعنى » ثم قالوا و ذلك المعنى لا بد و أن يغاير غيره فغايرته لغيره "معنى " قائم به» و هو إنه لا بد أن يكون 
إما مثلا لغيره أو مغايرا له و تخالقاء و مائلته مع غيره أو مخالفته له "معنى" قائم بهء ثم الكلام فيه کا في 
20 القول معان لا نهاية لها" 


کا يبدو لنا من كلام خر الدين أن البعض ممن تابع معمر في نظريته قد طوروا الفكرة و ذهبوا بها بعيداء 

فقالوا أنّ الغيرين أي لذات لا يكونان كذلك إلا لمعنى قد حل فيهماء و ما يقال في هذا يقال 

0 لمثلان و ها المشتركان في حقيقة واحدة ما ها مشتركان» كالإنسان و الفرس من حيث 
0 الحيوانية» و الضدان كالحركة و السكون و البياض و السوادء و الحرارة و البرودة» و 
ختلفان و ها المتغايران من حيث هما متغايران كالسواد و الحلاوة. 


فالمتخالفين و المتضادين و | لمتغايرين و المقائلين إا هما كذلك لمعنى حل فيماء > و هذا المعنى أمر وجودي, 
الان ها كذلك لمق حل ههاو هذا المع خاصل عي افر :وتاك الح كذاك إن ا اة 
و ما يقال هنا يقال في سائر المتباينين. 

فالأعراض تختلف و تتشابه بسبب المعنى» هذا المعنى حال في الأجسام» إذلك تم الاعتقاد أن المعنى هو 
الآخر عرض» فهذا العرض هو سبب الحركة و السكون و سبب كل الأعراض الأخرى التي تحل في 
الأجسام. 


3 محصل أفكار المتقدمين ص12 


تحدث مفارقة اسكون إل و وراء 0" مخالفتها السكون. و هكذا شأن السكون لا 
يخالف الحركة إلا لمعنى و المثل لا يخاير مثله حين يخايره و لا جائله حين مكون الماثلة بيهها إلا لآن معنى 
هناك أوجب المغايرة بينهها أو أوجب الماثلة» و كذلك الضد مع الضد فإنه لا يقع التضاد بها إلا من خلال 
معنى . 

ھک SS‏ 0 ا 
مرج لسر ييه e‏ 
TT‏ 


المعافي و الصفات 


إن قول معمر بالمعاني له علاقة وطيدة بمقولة الصفات الاعتزالية التي ترمي في الأخير إلى تنزيه الباري عن 
وجود قديم معه سبحانه» فقال أن صفاته معاني» لكا صقات اغسارية اذهب تود إلى الذات» و يشان 
هذا الأخير فقد أورد الأشعري في المقالات نصا نقله عن تابع لمعمر في مذهبه و هو أبو عمرو عن النظامي 
السرافي لكنه شكك في صحته. فقال: "و حكي عن معمر أنه كان يقول: إن الباري عام بعلم» و أن علمه 
کان علا لمعنى و المعنى كان لعنى لا إلى غاية» و كذلك كان قوله في سائر الصفات» أخبرني بذلك أبو 
عمرو الفراتي عن محمد بن عيسى السيراني"» أي أن معمرا جعل ذات الله تعالى واحدة قديةء متفقا مع 
كل المعتزلة» في تفي الصفات الزائدة عن الذات» و زاد على ذلك إثباته أن الصفات ما هي إلا معان» فكان 
بذلك مشتركا في الهدف مع المعتزلة» غير أن اتفاقه معهم في الغاية لم يجعله يتوفقا في إيجاد طريقة أخرى 
للقول بعيديتها. 


'- نشأة الفكر الإسلائي في الإسلام ٠٠۷-١‏ 
A‏ 


من خلال هذا يتضح لنا أن مربى معمر هو تفي الصفات الزائدة على الذات أيضاء و استبدلها ا أطلق 
عليه المعاني» فصفات الله عبارة عن معان» ففثلا القدرة هي معنى و الإرادة هي معنى و هكذا بالنسبة 
لسائر الصفات» و كل معنى يرتبط بمعنى آخر إلى مالا نباية» هذا و قد کان معروفا عن معمر بن عباد أنه 
ل ب يب ين "آنه من أعظم القدرية مرتبة في تدقيق القول بنفي 
لصفات ٠"‏ 0 أن المعتزلة قالوا بعينية الصفات» فذهب واصل بن عطاء إلى قي صفات الباري من 
E EE Bo n‏ اق للف 
ففلسف هذا | ال و عل اسان عن يست تة و قان یا رهي س ات 
أي تتعدد المفاهيم كالقدرة و العلم لكن المصداق واحد و هو الذات الإلهيةء فقال أن الله عالم بعلم هو هو 
قادر بقدرة هي هوء...ثم جاء النظام فنحى نحو سائر المعتزلة فقال أن مدلول الصفات سلبي» أي أن معنى 
کون الله عالم يعني ني الجهل عنهء و معنى كونه قادرا يعني شي العجز عنه و هكذاء و اختلاف الصفا 
e LY‏ 
فقال بنظريته في المعاني» و قوله بأن الله تعالى لا يوصف بالقديم دليل واضم على قول معمر بنفي الصفات 
لآن القديم أو "قديم" أخذ من قدم يقدم فهو قديم و هو فعل و هو يشعر بالتقادم الزماني في قولك مثلا: 
أخذ منه ما قدم و ما حدث و وجود الباري تعالى لبس بزماني» فالله سبحانه خارج الزمان و المكان» ولا 
يعلم نفسهء وإلا اتحد العالم والمعلوم» وهو ممتنعء و كلام معمر واضرء لا يحتاج إلى إلزامه يإلزامات باطلة, 
فهو يرى أن القول بقدم الله لا يفهم منه في اللغة إلا التواجد في الزمان » و يرى الشهرستاني أن معمرا قد 
أخذ هذا الكلام من الفلاسفة لأنهم كان ييل لأطروحاتهم كثيراء و معلوم مذهب الفلاسفة في علم الله أنه 
عم فعلي لا انفعالي» و الله لا يحوز فيه فيه التعدد فهو عام و عقل و معلوم و معقول كل شيء واحدء فالعا 
الاتفعالبي هو العام الذي يكون مستفادا من الوجود الخارجي كعلمنا بالسماء وال رض والمسجد المصنوع 
الموجود في الخارجء ولذا قيل أن العام الفعلي ما لا يؤخذ من الغير والعام الانفعاللي ما يؤخذ من الغير. 
إن هناك علا ون ضنات الله و الان فلاخت التشار قن كد من خلال :نض الأشتفري ف "أن 
صفات الله معاني"» على التفسير ميتافيزيقي لفكرة المعاني التي تخص الطبيعيات» أي من الطبيعيات إلى 


3 الملل و النحل» جاء صخ ١‏ 


الإلهيات- فقال: ' إن هذه المعاني إذن هي الصفات الإلهيةء > و هذه المعاني غير متناهية العدد و صفات الله 
غير متناهية العددء و هذه المعني لا إلى غاية و صفات الله لا | إلى غايةء و هذه المعاني اعتبارات ذهنية 
لأن الصفة هي اعتبار ذهني يعود إلى الذات". 


إذا علمنا علاقة المعاني بالصفات يكنا القول» أن هذه المعاني لا يمكن أن تكون سوى اعتبارات ذهنية, 
لا حقيقة وجودية» إذ لو فرضنا كوا وجودية حقيقةء لا أصبح هناك معنى لربطها بالصفات لإلية. أي أن 
القول بع بعينية الصفات و وحدتها مصداقا يصبح لغواء اء ما دامت المعاني حقيقية في | حارج و لا نهائية. 

و مثله في الحركة» فنقول أن المعاني التي تحل في الأجسام اعتبارية» لا حقيقية وجودية» و إذا علمنا هذا 
تبن أن القول بأن هذا يؤدي لقدم العالم غير صحيحء و أن هناك حوادتا لا أول لها يصبح باطلاء إذ كل 
ما في الأمر أن المعاني لا تعدو كرما | عتبارات كما قلنا. 


و شه الخو و واد قران يرغ أن ار جره الع لل ا ان ال الذي كنك اد 
ا ا ل دت اا وها ال جا د القول اال اني e‏ 
ن اد 


وکر لمتكلمين» يرون أن الجسم إذا تحرك بعد أن كان ساكناء فلا بد من حركة لها تحرك» و الحركة 
ال ات وا وی ر ا 


و يكننا أن ذ نسمى التسلسل بتد عي المعاني» کا هو معروف في عا النفس أيضا بنفس اللفظء إلا أنه من 
كا وو E‏ 
بعيدا و تسرح بفكرك» فتذكرك ببلدك مثلاء و تذكرك بأحداث مرت عليك» أحداث جميلة أو غيرهاء و 
تتداعى الذكريات» و كلها مرتبطة ببعضها البعض» و تجر بعضها البعض» أو حين تسمع كلمة ما و تؤثر 
فيك» فإن هذه الكلمة تستدعى فيك معاني مرتبطة بتلك الكلمة» فتتدفق الأفكار دون توقف» كذلك في 


- نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ج۱» ص١١‏ ” 
ا المقالات» الأشعري» ج١2‏ ص ٥٩۹‏ 
3 الأشعريء المقالات» ج۲ ص ٥٩۹‏ 


تداعی المعانى كا هي عند معمرء فالمعنى المبتداً يأخذ بالتسلسل إلى ما لا نهاية» و كل معنى يستحضر 


نقد النظرية 


لم تلق نظرية معاني معمر ترحيبا من المتكلمين بل واجتموها بعنفء و شنعوا عليه هذا القول» و من جماة 
الاعتراضات التي وتتحت لها قوطم: "اليس الله تعالى قادر على أن يخلق في جسم واحد حركات لا نهاية 
لهاء فكان جواب أهل الإسلام لهم ب "نعم" فتادوا في السؤال» فقالوا: أخبرونا أا أكثر ما يقدر الله تعالى 
عليه من خلق الحركات في جسمين أو ما يقدر عليه من خلق الحركات في جسم واحد؟ فآجاب آهل 
الحق على ذلك بأنه لا يقع عدد على معدومء ونا يقع العدد على الموجود المعدودء والذي يقدر الله تعالى 
عليه ولم يفعله فليس هو بعد شيئاء ولا له عددء ولا هو معدودء ولا نباية لقدرة الله تعالى. وأما ما يقدر 
عليه تعالى ولم يفعلهء فلا يقال فيه أن له نهاية» ولا أنه لا نهاية له» وأماكل ما خلق الله تعالى» فله نهاية, 

وكذا كل ما يخلق إذا خلقه حدثت له نهاية؛ حينئذ لا قبل ذلك» وأما المعاني التي تدعونها فإنكم تدعون 
أنبا موجودة قائمة فوجب أن يكون لها نهاية» فإن نفيتم النباية عنها لحقتم بأهل الدهرء وكلمنام ا كلمناهم 
0 


و ذكر ابن حزم أن معمر يزعم "أن في العالم أشياء موجودة لا نهاية لهاء و لا يحصيها الباري تعالى و لا أحد 
أيضا غيره» و لا لها عنده مقدرا و لا عددء و ذلك أنه كان يقول سي فيا و أن تلك 
المغاني بخان أخرى .فهاء و تلك امعان تختلف معاني أخرى فيا و عكنا بلا اية" ٠‏ و هذا الكلام 
يدل على ان ابن حزم لم يدقق جيدا في فهم المذهبء فإن معمرا لم يزع أن الأشياء موجودة إلى ما لا 
غباية» بل زع أا بمعان لا نهائية» ففرق بين الأمرين. 


أت الفصل» NE‏ 0 
ا جرم الفصل»ء ج ١ء‏ ر 


و أضاف ابن حزم: "... هكذا أبدا أوجبوا أن في كل شيء في هذا العام من جوهر أو عرض أي شيء 
کان معاني فارق كل معنى ما كل ما عداه في العام وكذلك أيضا في تلك المعاني لأنها أشياء موجودة 
متغايرة وأوجبوا بهذا وجود أشياء في زمان محدد في العام لا نهاية لعددها". الملاحظ في كل هذه النقود 
أنها تعاني من مشكلة مع اللانهائية» و عدم التفريق بين العرض و المعنى. 


و أضاف البغدادي قائلا: "وفي هذا القول إلحاد من وحمين : 


أحدها: قوله بحوادث لا اية لهاء وهذا يوجب وجود حوادث لا يحصها الله تعالى؛ وذلك عناد لقوله 
تعالى: "و أحصى كل شيء عددا"» ثانهها: أن قوله بحدوث أعراض لا نهاية لها يؤديه إلى القول بأن الجسم 
أقدر من الله تعالى» لآن الله عنده ما خلق غير الأجسام» وهي محصورة عندنا وعنده» والجسم إذا فعل 
عرضا: فقد فعل معه ما لا نهاية له من الأعراضء ومن خلق ما لا نهاية له ينبغي أن يكون أقدر ممن لا 
يخلق إلا متناهيا في العدد"7". 
و كلام البغدادي مردودء لأن القول باللانهائية لا يتنافى و لا يتناقض مع عام الله بل قد يكون التناهي 
دوعن ا ا م الله ۷ اا قر يلاك كف الاي ال ی 
و صفاته عين ذاته و علمه عين ذاته فعلمه لا متناهي» و لا يوجد تلازم بين المعاني التي لا نهاية لها و بين 
عدم إحصاء الله لهاء هذا من حمة و من جمة فإن معمرا لم يزع مطلقا بلا تناهي الأعراضء بل كان يقول 
بلا تناهي المعاني ففرق بين الأمرين» و فوق هذا فإنه ل م يقر و لم يسام بحوادث لا اول لها. 
أما قوله أن الجسم يكون أقدر من اللّهء فهذا غير صحيح, فعلوم أن معمر بن عباد يقول بالطبع فهو من 
أصحاب المعاني» فالجسم فاعل بالطبع على ما أودعه الله فيه من آلية» فهو يقول أن هيئات الأجسام فعل 
للأجسام طباعاء على معنى أن الله هيأها هيئة تفعل طباعاء و كون الجسم يحدث مالا نهاية من الأعراض 
لا يتنا و قدرة اللهء إذ من جحمة لا علاقة للقول بالمعاني بتناهي قدرة الله» فقدرة الله مسلم بهاء بل كله 


- الفرق بين الفرق ٠١۴‏ 


من خلق ما إه نهايةء فقد قلدا أن معمر يقول بالطبعء يني أن الجسم فاعل بقدرة آللهء و بالتلي قدرة الله 
لا متناهية و قدرة الجسم من قدرة | اللّه. 

و لعل قول معمر قريب من جج الفلاسفة التي يستندون إلا في القول بقدم العالم» فقد ذكروا أن العالم لو 
ال نباي وا كال عيض اناق لسك الاق عبد یی فلس ل 


و لعل إساءة فهم مذهب معمرء راجع لاعتاد النقاد و الخصوم على أقوال غيرهء ككتب الراوندي» إذ نقل 
الخياط في الانتصار تدليس و كذب الراوندي على معمر فقال أن هذا الآخير "يزع أنه ليس من فعل يقع 
em‏ و ما لا يتناهى من الأفعال» و محال عنده في قدرة الله و في قدرة غيره 
د ھک ا NS‏ 
محدودة و لا متناهية. 


إضافة إلى هذاء فإن جملة من المعتزاة رفضوا نظرية معمرء كابن متويهء فقد رفض وجود حوادث لا نهائية, 
او رادت تكوق ي لأ داف الم إن كن عدوم أو موجودا قدعاء اا دث 
أبداء و هذا يقدح في حدواء > أي كا قال الجبائي أن القول بحوادث لا أول لها عبارة ينقض أولها آخرهاء 
و اكد على أن كل ما يدخل في الوجود لا بد أن يتناهى, فالمعاني مندرجة في عالم الإمكان لا الوجوب» 
كالباري تعالى» فهو الواحد الوحيد الذي لا يتناهی» أي لا بد من حصر الوجود ھی نا بالإمکاني نه لان 
الوجود مفهوم مشككء و ألزم ابن متويه معمرا بوجود قدر لا نهاية لهاء و بالتالي تصح منا مانعة القديم» 
أي أن قدرنا على ما لانهاية فإننا نقدر على ممانعة الباريء لأنه المانعة داخلة في المقدور»ء و يصح منا أيضا 
إحداث ما لا يتناهى لان قدرنا متعلقة به فكان لا يمتنع أن يفرق على الأوقات الماضية بأن تقدم الشيء فيه 


- الانتصارء للخياط » ص 5ه 


قبل غيره فها يحصل فيه شرط التقديم و التأخر و فق كانت بلانهاية تفرقت على اوقات غير متناهية» 
فتقتضى أن القديم لم يتقدتما و ذلك باطلء لأنها بلانهاية و قدية. 


و أما إن كان الحادث لمعنى محدث لم يصح لآن اختصاصه به إفا ع بعد وجوده» فلو وقف وجوده على 
حدوث ذلك المعنى» أو وقف حدوث ذلك المعنى على حدوثه» و تعلق كل واحد منها بصاحبه» اقتضى أن 
لا يوجد واحد من الأمرين» لأن هذا مستلزم للتسلسل و التسلسل ظاهر البطلان» فكل معنى مفتقر 
لمعنى آخر و محتاج إليه حتى يحدث, و على هذا فلن يتحقق أي معنى و لن يوجدء فالكل مفتقر 
للآخرء و كثال على هذاء فإن الرجل إن كان ينتظر إذنا من مديره كي يفعل فعلا ماء و المدير ينتظر 
الأمر من مديره» و هذا من مدير آخرء و هكذا إلى ما لا نهاية فلن يتم الفعل مطلقاء لآن التسلسل إلى 
E‏ 


و على أنه كان يصح وقوع التزايد ف ذلك المعنىء فيقتضي تزايد حدوثه» فالحدوث الذي يتعلق بالقادر هو 
من الصفات التي لا تقبل التزايد» كا هو رأي معظم المعتزلة خلافا للنظام و غرهء و بعد فكان يخرج من 
تعلقه بالقادر الختارء لآن ما يستند إلى علة لا يضاف إلى الفاعل» و بعدء فكان يلزم من وجود ما لا 
يتناهي من المعاني امحدثةء لأن الجوهر إن احتاج إلى معنى لحدوثه» فلذلك المعنى قد شارك الجوهر في علة 
الحاجة إلى معنى محدثء فيجب ان يحدث لعنى آخرء ثم كذلك حتى يتسلسل با لا يتناهى» و لا يلزم 
على ذلك إذا احتاج في كونه متحركا إلى علة» أن يقتضي وجود ما لا نهاية له من العلل» لأن الحركة غير 
مشاركة لمتحرك في وجه الحاجة إلى حركة أخرىء و ذلك المعنى المحدث قد شارك ذات الجوهر في الحاجة 
إلى معنى فافترقا من هذه الجهة'"". 

لقد كانت نظرية المعاني عند معمرء دافعا لأبي هاشم الجبائي بالقول بالأحوال» أي أنه نقد نظرية معمر»ء و 
جاء بنظريته البديلة عنهاء فيرفض تفسير صاحب المعاني للاختلاف بين الذوات بالعودة للمعاني التي 


1 


تسبب الأعراض أي الاختلافات بين الجواهرء و تكون تلك المعاني سلسلة لا متناهية» كل واحدة 


- التذكرة في أحكام الجواهر الأعراض» ص ۹۷۰۹۸ 


- التذكرة في أحكام الجواهر و الأعراض ص 55 ١‏ 


المعاني. 


في الأخير فإن نظرية معمر جاءت من أجل إثبات سبب الاختلاف بين الذوات من جحمة» و من حة 
أخرى للتامّد على اعتبارية صفات الباري» على أصول المعتزلة. 


